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論文提要 
 
  本文以當代武俠小說泰斗金庸筆下的明教為研究對象，探討其與傳統拜火教
之關係。論文共分四章：起首的緒論略述金庸的宗教觀及淺說其作品的宗教色彩；
第二章中嘗試以《倚天屠龍記》為例子，透過書中的內容，具體論述明教中所蘊
含之拜火教影子；第三章則先談論拜火教與摩尼教之間的關係，繼而敘述明教中
的摩尼教特點；最後一章則為結語。 
 
  本文嘗試整理及歸納眾多原始文獻及各類型宗教史，以說明拜火教在中國的
源流，並點出拜火教與摩尼教的關聯，及後透過文史互證的方法，把金庸所述的
明教中所隱藏的拜火教特質一一點明，以窺見金庸在取材上的巧思及明教與拜火
教之間的關係。 
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第一章 緒論 
金庸（1924-），原名查良鏞，出生於浙江錢塘江北岸的海寧縣袁花鎮，近代
華人文壇之武俠小說泰斗，一生創作豐碩，代表作眾，膾炙人口的有《射鵰英雄
傳》、《神鵰俠侶》、《倚天屠龍記》、《天龍八部》等1。由於金庸在文壇的影響力甚
深，故有關他的研究，例如其創作觀的研究、他筆下的政治隱喻、他對通俗文學
的影響及貢獻，或是小說中所呈現的愛情觀等，都是人們經常探討或研究的議題
2。筆者欲以較少學者探討的題材切入，探究金庸筆下的明教與歷史上的拜火教
之關係。金庸所創的明教，極有可能是把拜火教及摩尼教二者混合，故在分析之
先，筆者會先對拜火教及摩尼教的關係加以著墨，而由於與拜火教相關的種種內
容大多見於《倚天屠龍記》中，故本論文以其為主要研究範圍，並先會從宗教史
入手，及後抽出與明教相關的內容，最後對照小說劇情，述及明教來源。 
 
  金庸的各個作品蘊含著不同的宗教思想，如道教，佛教等，當中尤以佛學為
盛。其實他從小就聽其祖母誦讀《般若波羅蜜多心經》、《金剛經》及《妙法蓮華
經》等，佛教意識自幼種下，然而他與佛教的真正相遇始於 1976 年，其子在美
國紐約自殺使其開始思考生死，由於西方的學說未能解答他內心的疑惑3，他遂
著手研究佛經，望透過佛學探求生死之道。不過，他並非閱讀佛經原文，而是選
擇英文譯本，他對此解釋原因為： 
 
  「我看經書很多時候是看不懂的，我就去看註解，結果，那些唐宋時代的高
僧的註解也都很難懂，越看越糊塗，我就只好看英國人直接從印度佛教翻譯過來
的，南傳佛經內容簡明平實，和真實的人生十分接近，像我這種知識分子容易瞭
解、接受，由此而產生了信仰4。」 
 
  自那時開始，金庸閱讀各本經文，如《雜阿含經》、《中阿含經》、《長阿含經》，
甚或《原始佛經》，就連《維摩詰經》、《楞嚴經》及《般若經》亦加以研讀5，涉
                                                     
1
 關於金庸生平，可參考以下書籍：（一）傅國湧著：《金庸傳》（北京：北京十月文藝出版社，
2003）。（二）張圭陽著：《金庸與報業》（香港：明報出版社，2000）。（三）冷夏著：《金庸傳》
（香港：明報出版社，1994）。 
2
 關於金庸創作觀的研究，可參考徐淵撰：〈金庸武俠小說創作觀〉（陝西：陝西理工學院學報（社
會科學版），2005，第 23卷第 4期），頁 43-46；關於其筆下的政治隱喻，可參考梁振鵬著：〈金
庸武俠小說創作的政治歷史化〉（南京：青年文學家，2014，第 32期），頁 32-33。關於他對於文
學的貢獻，可參詳劉楊所著：〈通俗文學“經典化”的另一種路徑——論金庸小說修改的學術史
意義〉（江蘇：世界華文文學論壇，2014，第 3 期），頁 69-72。有關金庸小說中所呈現的愛情觀，
可參閱靳宇撰：《從“一男多女”模式看金庸的女性愛情觀》，（山西：名作欣賞，2014，第 23期），
頁 108-109。 
3
 池田大作、金庸著，黃白露編：《探求一個燦爛的世紀》（香港：明河社出版有限公司，1998），
頁 227-230。 
4
 池田大作、金庸著，黃白露編：《探求一個燦爛的世紀》，頁 231。 
5
 池田大作、金庸著，黃白露編：《探求一個燦爛的世紀》，頁 230-232。 
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獵甚廣。多年浸淫於佛教學說之中，其小說中的佛教色彩自然甚重，更一度有學
者認為佛家思想影響了金庸塑造《天龍八部》中的各人物形象6。 
 
  與此同時，金庸亦會把佛教以外的各個教派思想置入小說之中，如道教，《神
鵰俠侶》中的全真教便足以為其中一例。由是觀之，金庸筆下混雜各個宗教教派，
故出現把不同宗教共冶一爐的情況，非為奇事。 
   
第二章 金庸筆下明教中的拜火教之影子 
  今看金庸作品，不難看出其創作的明教確有拜火教的元素，他對「明教」著
墨最多的為《倚天屠龍記》一部，該書面世以來，不少學者都認為書中「明教」
並非單單取材自歷史上確實存在的明教，反是金庸把某幾個宗教的特徵結合為一，
特別指出其源頭正為「拜火教」7，以此為基礎，創建其筆下「明教」。於整部《倚
天屠龍記》當中，「明教」二字先後便出現了七百四十一次，不但與主角張無忌
關係千絲萬縷，更推動劇情發展。筆者在翻查拜火教的宗教史以後，再留意金庸
在《倚》中的描述，以文史互證之法，歸納了以下論據，以引證明教及拜火教的
聯繫。 
 
一、 入土中原情況之類近 
  先論二者入土中原的過程。中國古籍中，最早出現有關拜火教的記載見於《魏
書‧西域列傳》，其謂：「波斯國，都宿利城，在忸密西，古條支國也……俗事火
神、天神8。」《梁書‧諸夷列傳》曾以此描述滑國，其云：「滑猶為小國，屬芮芮。
後稍強大，征其旁國波斯、盤盤、罽賓……開地千餘里……事天神、火神，每日
則出戶祀神而後食9。」由以上二書內容，帶出兩項要點：其一、中國人顯然是在
北魏時漸漸認識拜火教，並對其風俗略知一二，才可載於史書中；其二、拜火教
早已於西域諸國盛行，特別是在波斯國境內，而位於其旁的滑國，亦流露出拜火
教的部份習俗，顯是受到波斯地區的宗教風潮影響。 
 
  至於阿契美尼斯王朝為波斯第一王國，由波斯人阿契美尼斯所建，傳至其曾
孫—居魯士二世時，他把國土整合，並推翻原在統治波斯地區的米底王國，籠絡
各部，把王朝勢力擴至埃及地區，更一度征服阿富汗。由於該王朝由波斯人所建
立，故史稱波斯帝國10。瑣羅亞斯德教（亦稱拜火教或祆教）早於米底王朝時期
                                                     
6
 梁永軍著：《佛教禪宗和道教對金庸〈天龍八部〉中的人物形象塑造的影響》（山東：聊城大學
學報（社會科學版），2004，第 4期），頁 18。 
7
 有關學者認為明教源頭應為拜火教的看法，可參閱：張進著：《明教的歷史淵源和現代「明教」》，
（北京：工會博覽，2007，第十一期），頁 43。 
8
 （北齊）魏收著：《魏書》（北京：中華書局，1974），頁 2270-2271。 
9
 （唐）姚思廉著：《梁書》（北京：中華書局，1983），頁 812。 
10
 關於阿契美尼斯王朝征服阿富汗的事蹟，可參閱胡娟著：《阿富汗：戰火不休之地》（香港：香
港城市大學出版社，2014），頁 33-34；有關阿契美尼斯王朝的歷史背景，可參考于衛青著：《波
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形成，並成為其官方宗教，阿契美尼斯王建國以後，堅持該教信仰，視之為國教，
受其影響，歷代不衰，透過居魯士的墓葬，足以證實此一尊教事實： 
   
  「居魯士的墓是用石塊築於高台之上，墓室頂部有兩層石頂覆益，兩層之間
有空間，是祆教火廟的特徵11。」 
 
  拜火教在波斯帝國的提倡下蓬勃於西域之中，在北魏時傳入中國以後，幾經
發展，至唐代，先由唐高祖鼓吹，然信仰者寥寥無幾，及後更受唐武宗滅佛影響，
近乎寂滅。據《通典》所載：「祆者，西域國天神……武德四年，置祆祠及官。
常有群胡奉事，取火咒詛……貞觀二年，置波斯寺12。」可見至唐時，中國已把
拜火教改稱祆教，高祖、太宗更為其置祠建寺，從韋述的《兩京新記》可見，唐
代長安祆祠為數不少，如置於布政坊西南隅、醴泉坊西北隅或普寧坊之西北隅等
13。直至會昌五年，武宗於「八月壬午，大毀佛寺，復僧尼為民14」，祆教同受影
響，自此一蹶不振，然在宋朝時期，還能稍見蹤跡，如在《宋史》中載，於「建
隆元年，太祖平澤潞，仍祭祆廟、泰山、城隍15。」 
 
  而在《倚天屠龍記》中，明教入土中原的情況見於第二十五回，劇情述及張
無忌從明教光明左使楊逍手中取過《明教流傳中土記》之書，當中便有交代明教
進入中國的源流，書中記曰： 
 
  「明教源出波斯，本名摩尼教，於唐武后延載元年傳入中土，其時波斯人拂
多誕持明教『三宗經』來朝，中國人始習此教經典，唐大歷三年六月二十九日，
長安洛陽建明教寺院『大雲光明寺』。此後太原、荊州、揚州、洪州、越州等重
鎮，均建有大雲光明寺。至會昌三年，朝延下令殺明教徒，明教勢力大衰。自此
之後，明教便成為犯禁的秘密教會，歷朝均受官府摧殘，明教為圖生存，行事不
免詭秘，終於摩尼教這個『摩』字，被人改為『魔』字，世人遂稱之為魔教16。」 
 
雖然經過前文考證之後，得知拜火教其實非於唐代時期才傳入中原，而是在更早
前（即北魏時）已經流傳中土，此處與拜火教史實有異。然而相同之處多於相異
處，如金庸所言的明教與拜火教同樣「源出波斯」。之後提及到「唐大歷年間長
                                                     
斯帝國》（西安：三秦出版社，2001），頁 41-42、52-53。 
11
 于衛青著：《波斯帝國》，頁 191。 
12
 （唐）杜佑著：《通典》（臺灣：新興書局，1966），頁 229。 
13
 （唐）韋述著：《兩京新記》（北京：中華書局，1985），頁 4、7、17-18、25、27。其記曰：「次
南曰布政坊……西南隅胡祆祠」、「次南曰醴泉坊……西北隅祆祠」、「次南曰普寧坊……西北隅祆
祠。」 
14
 （宋）歐陽修著：《新唐書》（北京：中華書局，1975），頁 245。 
15
 （元）脫脫著：《宋史》（北京：中華書局，1977），頁 2497。 
16
 金庸著：《倚天屠龍記》（香港：明河社出版有限公司，1996），頁 1017。 
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安洛陽都興建明教寺院—大雲光明寺17」，則與《兩京新記》所帶出的「唐代長安
祆祠為數不少18」的歷史實況完全相符。至於會昌三年，朝延下令盡殺明教徒，
使明教勢力衰弱，不難猜想，顯然是取材自歷史上的「會昌滅佛」一事，當時武
宗雖重點滅佛，但同時打壓其他宗教，拜火教因而走向沒落。所以只要把小說所
記及史實連結，便可推敲出金庸是基於史實，稍作改篇，創作故事。 
 
二、 光明頂之名 
  其次，一談明教總部—「光明頂」之名所蘊藏的拜火教特徵。 
   
  在說明二者關係之前，必須介紹拜火教的部份教義。拜火教雖然發展悠久卻
曾受打擊，其經典—《阿維斯塔》19已經不復完全，但僅存至今的部分仍然能夠
顯示了拜火教的基本教義：（一）尊崇最高天神阿胡拉‧瑪茲達，並視其為造物
主；（二）提倡善惡二元論，強調世間分別存在善惡兩種勢力，現分述如下： 
 
(一) 尊崇天神阿胡拉‧瑪茲達 
  阿胡拉‧瑪茲達意思為「智慧的首領20」，拜火教奉之為真主，時常頌之。單
以《阿維斯塔》中的第一篇—《阿胡納瓦德．伽薩》21為例，在《亞斯納》第二
十八章至三十四章之中，「阿胡拉」及「瑪茲達」之名共出現近六十次，如： 
 
  「呵！瑪茲達，當此致祭行禮之際……22」（《亞斯納》第二十八章‧一）; 
  「呵，善神！我向你求善。呵，關懷體貼虔誠者的阿胡拉23」（《亞斯納》第
二十八章‧八）; 
  「呵，瑪茲達！願你成為我們從善的導師24。」（《亞斯納》第三十一章‧十
七）   
 
  而《亞斯納》第三十四章中更每段都以「呵，瑪茲達！」或「呵，阿胡拉！」
起首25，從中體現出他們認為凡事應從真主—瑪茲達所言而行，而世間一切均由
                                                     
17
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1017。 
18
 （唐）韋述著：《兩京新記》，頁 4、7、17-18、25、27。 
19
 《阿維斯塔》為瑣羅亞斯德教（即拜火教）經典，意為「知識」，現今殘卷只有八萬三千字，
並只分為六卷：（一）伽薩；（二）亞斯納；（三）亞什特；（四）胡爾達‧阿維斯塔；（五）維斯
帕拉德；以及（六）萬迪達德。可參見（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔
—瑣羅亞斯德教聖書》（北京：商務印書館，2011），頁 14-15。 
20（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 35。 
21
 《伽薩》為《阿維斯塔》中最古老的詩篇，亦稱「瑣羅亞斯德之歌」，內容為先知瑣羅亞斯德
本人吟唱的頌歌，完整全文已佚，現存的分別為五篇：（一）阿胡納瓦德‧伽薩；（二）奧什塔瓦
德‧伽薩；（三）塞潘特馬德‧伽薩；（四）沃胡赫什塔爾‧伽薩；以及（五）瓦希什圖伊什特‧
伽薩。可參閱《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 32-33。 
22（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 35-50。 
23（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 35-50。 
24（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 35-50。 
25（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 60-64。 
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祂所主宰，故在整部經典中一直歌頌其善，遇上難題時便請示真主，盼得指點。 
 
(二) 提倡善惡二元論 
  拜火教同時堅信善惡二元對立，認為世人必須清楚識別兩大派別（瑪茲達教
和阿赫里曼教）間的對峙情況，如前文所言，他們視瑪茲達為真主，認為祂是光
明、善良及純結的泉源26，反之視阿赫里曼為惡神。在《亞斯納》第三十章曾載：
「最初兩大本源孿生並存，思想、言論和行動皆有善惡之分，善思者選擇真誠本
源，邪念者歸從虛偽本源27。」兩種勢力會一直對峙，不過隨著時光流逝，瑣羅
亞斯德明言：「將以我們的勝利而告終28」。在同一章後一節的記載中，則說明了
善惡兩派交惡之時會導致以下結果：「巍峨壯觀的生命寶殿起於善端，陰暗的死
亡之窟立在惡端29」，當中以「生命寶殿」及「死亡之窟」作為為善者及為惡者的
最終歸處，善惡對比強烈，可見一斑。 
 
  此外，他們相信所有靈魂在世界末日之時都需接受審判，並會按他們善惡之
別來分別下場，相關記載見於《伽薩》的各個篇章中，如在《阿胡納瓦德‧伽薩》
中簡介了世界末日時會發生的事：「正如創世之初那樣，（世界末日之際）仲裁者
將對正教徒和偽信者以及其行為善惡參半者，做出最公正、嚴明的裁決和處置30」，
而「真誠、善良者將在天國享受阿胡拉恩典的光輝，虛偽、邪惡之徒將跌落阿赫
里曼黑暗的地獄31」；至《奧什塔瓦德‧伽薩》一篇中，更明確點出逝去靈魂須經
過欽瓦特橋，若心有所虧並恐懼者，自會墮落32。而以上所言的「仲裁者」為何
人，於《祅胡赫什塔爾‧伽薩》篇章則有分曉，其記曰：「世界末日到來之際，
馬茲達‧阿胡拉將恩賜實現他願望之人以最高獎賞；對令他不悅之人，將給予最
嚴厲的懲罰33」，或是「該天神委托公正而智慧的仲裁人在善思者與作惡者之間行
使裁判權，那他無疑將享有終審日的獎賞和瑪茲達的恩惠34」，可見仲裁者或會有
二：一是瑪茲達真神，二是其所委託的先知—瑣羅亞斯德。 
 
  透過審判之日的歸處論強調善惡對立，同時更以此為原因，鼓動了群眾必須
尊崇代表善神的瑪茲達，方可得救。  
 
                                                     
26（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 42。 
27（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 42。 
28（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 42。 
29（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 43。 
30（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 34。 
31（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 34。 
32（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 83。其記曰：
「為破壞生活而迫使人們棄善從惡的卡拉潘和眾卡維，其靈魂經過欽瓦特橋時，將因恐懼而墮落，
因為他們始終與虛偽魔窟有著千絲萬縷的聯繫。」 
33（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 101。 
34（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 101。 
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  在了解拜火教崇尚光明以後，便可述及有關「光明頂」之事。《倚天屠龍記》
中的其中一個高潮，必為六大派別圍攻光明頂一事。「光明頂」三字，初次出現
於《倚》的第十三回，當中記曰： 
 
  「那是傷天害理，無惡不作的魔教。他……他躲在哪裡？是在崑崙山的光明
頂麼？我這就找他去35。」 
 
  又後於第十九回中，金庸透過楊逍之言，指出光明頂實為明教總壇所設之地： 
 
  「明教經營總壇光明頂已數百年，憑借危崖天險，實有金城湯池之固36。」 
 
證明了明教以「光明頂」作總部其實已有過百年歷史。 
 
  光、明二字其實大致同義，按照《說文解字》所言：「光，明也，从火在人
上，光明意也37。」意即「光」之意思同「明」，二字同是表示能使人感到明亮。
而「光」的甲骨文為「 」，上部的「 」為火炬，而下部的「 」為人，描繪出一
人手持火把之形，故「光」一字既符合拜火教尊火的意思，亦與其強調光明的習
俗相對應，二者特徵不謀而合。 
 
三、 明教教眾經文 
  其後，若論明教與火的連繫，便不可不提明教教眾共同吟誦的經文，其首現
於《倚天屠龍記》第二十回中，當時六大派別圍攻光明頂，明教和天鷹教教眾均
知自己大數已盡，故跟隨楊逍和唱。全文為： 
 
  「焚我殘軀，熊熊聖火。生亦何歡，死亦何苦？為善除惡，唯光明故。喜樂
悲愁，皆歸塵土。憐我世人，憂患實多！憐我世人，憂患實多38！」 
 
眾武當大俠聽罷，忍不住禁嘆道： 
 
  「他們不忿自己身死，卻在憐憫眾人，多憂多患，那實在是大仁大勇的胸襟
啊39！」 
 
                                                     
35
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 512。 
36
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 749。 
37
 （漢）許慎著、（清）段玉裁注：《說文解字注》（上海：上海古籍出版社，1981），頁 485。 
38
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 807。 
39
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 808。 
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有學者認為以上的一段經文，正正為《倚天屠龍記》全書主旨40，而且，該經文
亦可作為分析明教與拜火教關係的明確例子。若把文中字眼分拆視之，如「焚」
及「熊熊聖火」，二詞均能體現出明教中崇「火」的情況。「焚」字原為「燓」，
按《說文解字》所記：「燓，燒田也。从火、林，棥亦聲41」，本義為古時之人為
了耕作而放火燒毀野林，及後引申作燃燒之意，單憑此字，便可道出明教與「火」
的深刻關聯；而「熊熊聖火」更直接道出「聖火」二字。其後，「唯光明故」中
的「光明」二字，則與上文有關「光明頂」之名的分析類同，同樣與拜火教教義
崇光明、崇真主的情況相近。由此觀之，作為明教教眾必會經文，文中句句除了
如倪匡所言，成功帶出《倚》的主旨，同時亦加強了明教尊火的盛況，刻劃出教
眾們視「崇拜火種為己任」的形象。 
 
四、 明教中帶有火焰象徵之事物 
  金庸亦透過各項細微的描繪，帶出明教如拜火教般尊火的事實，依筆者所觀，
可以其中三例以證：包括明教的火焰記號、教眾吟經前的動作以及聖火令。 
 
(一) 明教的火焰記號 
  首先，明教的火焰記號先後在《倚天屠龍記》的第三十三及三十四回出現，
在劇情上同樣作為指示路向之用，如於第三十三回〈簫長琴短衣流黃〉中記張無
忌先在豐潤城外找到了一指向西方的火焰記號，其沿指示而行，「火焰記號引著
他自玉田而至三河，更折而向南，直至香河42」，及後到達寧河時，火焰記號便消
失無影；後於第三十四回〈新婦素手裂紅裳）中再記： 
 
  「張無忌鼓起勇氣……將……如何循著明教的火焰記號在冀北大兜圈子等情
一一說了，說到最後，雙手握著周芷若的兩手……43」 
 
以證明明教以火焰記號引路，此一細節道出了「火」正為明教的象徵之物。 
 
  其次，火焰標記亦繡在代表明教的物件上，如教眾的白色外袍以及明教白旗。
先說前者，於第三十回〈東西永隔如參商〉中，透過謝遜與張無忌的對話，介紹
了中土明教教眾服裝： 
 
  「張無忌道：『他們都身穿白袍，袍角上也繡有紅色火焰……嗯，白袍上滾
著黑邊，這是唯一的小小不同44。』」 
                                                     
40
 有關學者對明教經文的見解，可參閱：（一）倪匡著：《我看金庸小說》（香港：明窗出版社有
限公司，1997），頁 56；（二）倪匡著：《再看金庸小說》（臺灣：遠流出版，1997），頁 187。 
41
 （漢）許慎著、（清）段玉裁注：《說文解字注》，頁 484。 
42
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1341。 
43
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1367。 
44
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1211。 
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再說後者，及後在第三十七回〈天下英雄莫能當〉之中，則描繪出明教白旗模樣： 
 
  「（楊逍）左手一揮，一個白衣童子雙手奉上一個小小的木架，架子插滿了
十餘面五色小旗。楊逍執起一面白旗，手一揚，白旗落在廣場中心，插在地下。
群雄見那白旗連杆不到二尺，旗上繡著個明教的火焰記號……45」 
 
無論是身穿的白袍還是手持的白旗，同樣用為代表明教的重要之物，然而二者同
時繡有火焰圖案，以火喻教之意，不言而喻。 
 
(二) 教眾吟經前的動作 
  另一透露出拜火教特徵的描繪見於第二十回〈與子共穴相扶將〉，該回中，
記述了教眾在跟隨楊逍誦經文之前，均「盤膝而坐，雙手十指張開，舉在胸前，
作火焰飛騰之狀46」，此一動作與吟誦經文之舉一氣呵成，而有關經文的分析早在
前文詳細解釋，故此處省略。然而在唸經前，亦有一套表示火焰的動作，務求達
到在言語上以及舉止上都與火相連，以此盡顯全教上下尊火之意。 
 
(三) 聖火令 
  除了以上兩者，金庸更以「聖火令」作為明教之寶，為教主象徵，教中規
定「見聖火令如見教主47」，教眾凡見「聖火令」，都必須下跪迎接，從側面描寫
突顯以「火」命名的「聖火令」之尊貴地位。對於「聖火令」的詳細描述，見
於《倚》的第二十九及第三十回。在二十九回〈四女同舟何所望〉中，描述了
「聖火令」的外貌，它為「一條兩尺來長的黑牌48」，而且「質地怪異，極是堅
硬49」，即便是無堅不摧的屠龍刀，也未能將它砍斷；至於在第三十回中，則對
「聖火令」有更詳細的描繪： 
 
  「各人瞧這六枚聖火令時，但見非金非玉，質地堅硬無比，六令長短大小
各不相同，似透明，令中隱隱似有火焰飛騰，實則令質映光，顏色變幻。每一
枚令上刻得有不少波斯文字……50」 
 
明教中人只要見到「聖火令」，必要奉命行事，假若「不奉聖火令號令者，一律
殺無赦51」。除了外形，「聖火令」的背景亦在這兩回中揭曉： 
                                                     
45
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1529。 
46
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 807。 
47
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1174。 
48
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1173。 
49
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1177。 
50
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1224。 
51
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1177。 
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  「原來這六枚聖火令乃當年波斯『山中老人』霍山所鑄，刻著他畢生武功
精要。六枚聖火令和明教同時傳入中土，向為中土明教教主的令符……聖火令
為丐幫中人奪去……復又流入波斯明教……52」 
 
所交代的依然是「聖火令」與明教教主的關係，以「教主的令符」述之，繼而
引證「火」在明教中的尊貴地位。 
 
五、 明教架構揉合了中國傳統文化及拜火教特徵 
  若然仔細研究《倚》中明教的架構，會發現金庸乃是在中國傳統文化的基
礎上，混入部份拜火教特徵，合而創之。然而，筆者並未能找到確實有關拜火
教內部架構的完整記錄，故只能從《阿維斯塔》及其他學者對拜火教的評論中
窺知一二，自行稍作整理及列出如下： 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
如上圖所示，拜火教之首為教主，首代教主為瑣羅亞斯德53，其更被視為該教先
知，盡力宣揚真神阿胡拉‧瑪茲達的話語。及後的教主是何者則未能清楚知曉，
然而按元文琪所說，在《曼努什切赫爾書信集》之中，曾記載拜火教內部對禮儀
程序出現分歧，當時的首領名為「特斯帕拉姆」，其具有革新思想，衝突之源亦
正正建基於他的創新和其他守舊派的固有見解54。不過該教主並沒有屈服於他者
的壓力之下，我行我素，決心改革，盡顯一教之主的氣派和決策力。與此同時，
透過以上記載，證明了該教派的架構的第一層正為宗教領袖，即教主一人。 
 
  其次，拜火教中是存在僧侶及祭司的。僧侶的記載盡見於「巴勒什奴淨
                                                     
52
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1225。 
53
 元文琪著：《二元神論—古波斯宗教神話研究》，頁 92-93。 
54
 元文琪著：《二元神論—古波斯宗教神話研究》，頁 54。 
教主 
祭司 僧侶 
 
一般教眾 
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禮」，亦即「特淨」之中，如「僧侶選擇『淨土』行禮55」以及「僧侶會再用清
水替淨身主角淋身一次56」等，均充份體現出拜火教入中具有僧侶一職。 
 
  至於祭司的記載則更為豐富，《阿維斯塔》的《伽薩》之篇中更曾直接記錄
了「祭司」之名：「在（傳播）祭司偉大宗教的過程中成為你的朋友和（助手）
的那個虔誠教徒57」，進一步肯定其存在。此外，亦有學者成功尋得其中一名祭司
的詳細資訊，並記錄在案，他名為「瑣羅亞斯德‧巴赫拉姆‧帕日杜」，是一位
學識廣博，同時虔敬愛神的拜火教祭司兼學者，並生活在十三世紀下半葉的蒙古
人統治時期，以創作詩作聞名，詩歌富有宗教宣傳的色彩58。透過以上記述，顯
然刻劃出當時祭司一職，而且他在教中絕對坐擁舉足輕重之位。 
 
  值得留意的是，在眾禮制儀式之中既有由祭司主持的，亦有由僧侶所負責的，
故在當前文獻，未能得知他們兩者有否明確的隸屬關係，無法確切知道何者權力
較大，然僅從目前資料所推斷，二者的確沒有確實的層級關係，也許權力是一樣
的，在教中並駕而行，地位平等，統統只聽從領袖教主一人之命，以宣揚教義為
己任。一名教主在上，祭司及僧侶則各置一名在下，故上述架構便可視為「一生
二」的結構。 
 
  至於能夠啟發金庸自創明教架構的中國文化，最有可能是《周易》提倡的觀
念。然而在分析之先，先列金庸筆下的明教架構如下： 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
明教以教主為首，然後下有左右光明使，再有四大護教法王，最終則為五行旗及
五散人，可謂「一生二，二生四，四生五」的結構，在「一生二」的部分與拜火
                                                     
55
 林悟殊著：《祆教淨禮述略》（臺灣：神學論集，1994，第 102 期），頁 622。 
56
 林悟殊著：《祆教淨禮述略》，頁 622。 
57
 （伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 84。 
58
 元文琪著：《二元神論—古波斯宗教神話研究》，頁 73。 
光明右使 光明左使 
教主 
紫衫龍王 白眉鷹王 
五行旗及五散人 
金毛獅王 青翼蝠王 
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教的架構類近。至於後半部結構，則與《周易》所提倡的概念相近。 
 
  《周易》〈繫辭上傳〉中記：「是故《易》有太極，是生兩儀，兩儀生四象，
四象生八卦59」，可謂是「一生二，二生四，四生八」的結構，原本《周易》所表
達的，只為「太極」與兩儀、四象及八掛一貫而下的氣化進程60，然而以上的層
遞結構，卻與明教的內部架構極為類似，只是前者為「四生五」，後者則為「四
生八」。 
 
  背後原因既可能與中國五行相關，亦可能與拜火教內容相連。阿胡拉‧瑪茲
達在創造天穹之後，創造了五種聖靈，分別為赫沙特拉‧瓦伊里亞、阿梅雷塔特、
胡爾瓦塔特、阿沙‧瓦希什塔及斯彭塔‧阿爾邁蒂，衪們代表五種正面價值觀：
威嚴、永恆、完美健康、至誠及謙恭61，同時亦代表了五種元素，沙特拉‧瓦伊
里亞被尊為金屬神、阿梅雷塔特被奉為植物女神、胡爾瓦塔特被尊為江河女神、
阿沙‧瓦希什塔被奉為火神，而斯彭塔‧阿爾邁蒂則被譽為土地女神62，五大善
神所分掌的五種元素便顯然與中國傳統五行概念完全相同。 
 
  事實上，金庸的創作之中從來都富有不同的陰陽五行及八卦元素63，故明教
的架構隱含《周易》的概念絕不意外，唯獨「四生八」改為「四生五」，雖說有
可能是滲入了中國五行之說創之，但不得不承認，拜火教之中，亦確實帶有「金、
木、水、火、土」五大元素。明教的五行旗分別為「銳金旗」、「厚土旗」、「洪水
旗」、「巨木旗」及「烈火旗」，既與五行相符，同時亦與拜火教五大聖靈相合，
依前文所言，阿胡拉創造了五種聖靈，分掌金、木、水、火、土，可見明教把《易
經》中的「八卦」改為「五行」或「五散」，啟發亦可源自五大聖靈。 
 
第三章 與摩尼教相關的明教內容 
  細閱金庸筆下明教的內容，自可發現除了拜火教的痕跡以外，還附有另一宗
教—摩尼教的特徵，例如前文提及到入土中原時，便記有「摩尼教」之名，原因
或可有二：一是由於摩尼教及拜火教關聯甚深，故金庸在創作時可能把二者的歷
史或傳統習俗混雜；二是身為小說家的他，在資料搜查以後，故意把兩個宗教的
                                                     
59
 崔波注譯：《周易》（鄭州：中州古籍出版社，2007），頁 379。 
60
 鄧立光著：《周易象數義理發微》（上海：上海辭書出版社，2008），頁 130。 
61
 元文琪著：《二元神論—古波斯宗教神話研究》（北京：中國社會科學出版社，1997），頁 105-
106。 
62
 有關五大善神分掌五種元素的記載，可參閱：（一）元文琪著：《二元神論—古波斯宗教神話研
究》，頁 105；（二）（伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，
頁 382-383。 
63
 有關學者對金庸作品內蘊含的陰陽五行及八卦元素的分析，可參閱：曹布拉著：《金庸小說的
文化意蘊》（杭州：浙江人民出版社，2004），頁 301-308；陳墨著：《政教金庸》（臺灣：雲龍出
版，1997），頁 43-64。 
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內容提煉出來，共冶一爐，創成其筆下的明教。 
 
  對於摩尼教的宗教內容，其實早已有不少學者認同，它是把拜火教及基督教
的教義揉合一起64。波斯的宗教大抵有著同一個共通點，就如文化史家艾哈邁德．
愛敏所言： 
 
  「波斯人和其他雅利安人一樣，是以崇拜自然現象著稱的：晶瑩的天空、光、
火、空氣、雨水……都吸引住了他們的眼光，都能感動他們去頂禮膜拜65。」 
 
結果，拜火教以「火」為尊，並且崇尚「光明」，鼓吹善惡二元論；而摩尼教則
宣揚一種哲學：認為世間在一場災難以後，光明（善）便和黑暗（惡）結合起來，
故每個人一生都要為這兩種本應分隔開來之物而奮鬥，以求達到徹底消滅黑暗，
令光明得勝66，由此可見，二教的核心同為「二元論」。而其他類近的道理則有：
「二教均認為善神為人類的善源，而惡神卻是人類的惡根」、「人類若以慈悲之心
觀察萬物，自然所看到的都是光明及善良的，反之亦言67」，故此，摩尼教的基本
教義都可說是取材自拜火教當中。 
 
  當然，二者並非完全一樣，例如在解釋世界觀方面，拜火教認為善神及惡神
便是善與惡的最高代表；而摩尼教則對此給予更廣泛的意義，認為除了兩神間的
鬥爭，世間上更有兩個對立的王國，一個為上帝統治的精神王國，另一個則為撒
旦掌管的物質王國，前者創造出火光及靈魂，後者則創造罪惡、黑暗及一切物質
的東西68。摩尼教雖用拜火教的概念及語言，卻在宣揚部份基督教教義，故有人
認為：「稱摩尼教為基督教化的瑣羅亞斯德教，較稱之為瑣羅亞斯德教化的基督
教更近似些69。」 
 
  基於二者的基礎類近，金庸會把二教混為一教並不意外，故在部份情節之
中，明教的內容其實傾向取材於摩尼教，由此，摩尼教便能視為連接金庸筆下
的明教及拜火教的重要橋樑。故現舉出五例說明如下： 
 
一、 明教之名 
                                                     
64
 （法）莫尼克‧瑪雅爾著、耿昇譯：《古代高昌王國物質文明史》（北京：中華書局，1995），
頁 64；羅豐著：《中亞流傳中國的拜火教與摩尼教之比較研究》（寧夏：固原師專學報，1989，第
4 期），頁 59。 
65
 （埃及）艾哈邁德．愛敏著、納忠譯：《阿拉伯‧伊斯蘭文化史：第一冊，黎明時期》（北京：
商務印書館，2001），頁 108。 
66
 （法）莫尼克‧瑪雅爾著、耿昇譯：《古代高昌王國物質文明史》，頁 64。 
67
 （埃及）艾哈邁德．愛敏著、納忠譯：《阿拉伯‧伊斯蘭文化史：第一冊，黎明時期》，頁 114-
115。 
68
 羅豐著：《中亞流傳中國的拜火教與摩尼教之比較研究》，頁 59。 
69
 （埃及）艾哈邁德．愛敏著、納忠譯：《阿拉伯‧伊斯蘭文化史：第一冊，黎明時期》，頁 114。 
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  金庸筆下故事多結合實際歷史70，故明教之名同樣非憑空創作生成，其名字
可見於長慶年間（公元八二一年至八二四年）所立的「九姓廻鶻可汗碑」之中71，
它為回鶻汗國其中一個最著名的碑銘，用漢文、突厥文及粟特文刻寫，漢文部份
記有唐朝開元年號，而突厥文的部份則以突厥人十二生肖紀年72，然而發現時已
被人打碎，故突厥文的部分殘損甚深，反而漢字的部分保存尤好，當中部分碑文
記曰： 
 
  「帥將睿思等四僧入國，闡揚二祀，洞識三際。況法師妙達明門，精研七部，
才高海岳，辨若懸河73。」 
 
由於摩尼教提倡「二宗三際論74」，故「三際」可以理解為摩尼經名75，而摩尼教
經分作七部，摩尼光佛教法儀略中亦記有「摩尼騰七部以作舟航76」，可見「七部」
同樣指作摩尼教。同一時間，明教之為摩尼教，亦首見於該碑銘中77，其提及： 
 
  「（持）受明教。薰血異俗，化為（茹）飯之鄉78。」 
 
因而明教之名，顯是有跡可尋，在碑文之中更與「明門」同義。此外，能夠從中
一睹「明教」二字的「九姓廻鶻可汗碑」中，亦處處提到有關摩尼教之事，帶出
二者關聯，所以單從「九姓廻鶻可汗碑」的考據便可得出兩個結論：一為「明教」
之名非小說家虛構而成，反有根據；二是明教本身早已與摩尼教有所關聯，甚至
在同一碑文之上，可以同時看到二者蹤影，故單從「明教」之名，便可證明金庸
筆下的摩尼教痕跡。 
   
二、 十二寶樹王 
  上文曾經提及中土明教的架構圖，主要為「一生二、二生四、四生五」的結
構，而《倚天屠龍記》第三十回中則借謝遜之口，介紹了在該架構外的十二號著
名人物—「十二寶樹王」： 
 
  「波斯總教教主座下，共有十二位大經師，稱為十二寶樹王，身份地位相當
於中土明教的四大法王。這十二寶樹王第一大聖、二者智慧、三者常勝、四者掌
                                                     
70
 陳墨著：《視覺金庸》（臺灣：遠流出版，2001），頁 111。 
71
 方豪著：《中西交通史（上冊）》（長沙：岳麓書社，1987），頁 401。 
72
 林梅村著：《古道西風：考古新發現所見中西文化交流》（北京：生活‧讀書‧新知三聯書店，
2000），頁 285、288。 
73
 林梅村著：《古道西風：考古新發現所見中西文化交流》，頁 307。 
74
 陸瑾、張立明著：《伊朗：東西方文明的匯合點》（香港：香港城市大學出版社，2011），頁 38。 
75
 方豪著：《中西交通史（上冊）》，頁 401。 
76
 方豪著：《中西交通史（上冊）》，頁 401。 
77
 方豪著：《中西交通史（上冊）》，頁 405。 
78
 林梅村著：《古道西風：考古新發現所見中西文化交流》，頁 307。 
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火、五者勤修、六者平等、七者信心、八者鎮惡、九者正直、十者功德、十一齊
心、十二俱明。只是十二寶樹王以精研教義、精通經典為主。聽說並不一定武功
高強79。」 
 
  此處所言的「十二寶樹王」其實取材自《摩尼教殘經》，其記： 
 
  「惠明相者。第一大王、二者智慧、三者常勝、四者歡喜、五者勤修、六者
平等、七者信心、八者忍辱、九者直意、十者功德、十一者齊心一等、十二者內
外俱明。如是十二光明……即是十二相樹初萌。顯現於其樹上……輝光普照。一
一花間。化佛無量……如是等者。名為十二明王寶樹80。」 
 
  《殘經》既帶出三大光明惠日有十二光明大時，又把十二光明時比喻為「十
二明王寶樹」。把《殘經》與《倚》的內容對照，可見當中只有「四者」、「八者」
及「九者」不同，其餘一概相同，金庸顯然受摩尼教啟發，創角色如此。而「四
者」更由「四者歡喜」改為「四者掌火」，一來加強了小說中明教尊火的習性，
二來引證金庸基於《摩尼教殘經》之上，加入了拜火教的元素，故篇中明教與摩
尼教，甚或拜火教的關係，自是相當明顯。  
 
三、 明教領袖—方臘 
  在小說中加入方臘一人可謂是金庸其中一個把摩尼教及明教連繫一起的另
一手段。在《倚天屠龍記》中，方臘雖然並無直接出現，但從他人口中的描述，
亦可對其背景略知一二，如於第十一回之中，記述方臘為明教首領： 
 
  「北宋末年，明教大首領方臘在漸東起事。當時官民稱之為『食菜事魔教』
81。」 
 
  在《倚天屠龍記》第十九回中，則講述其事跡： 
 
  「張無忌也聽到過方臘的名頭，知他是北宋宣和年間的『四大寇』之一，和
宋江、王慶、田虎等人齊名82。」 
   
  前文曾言，金庸創作時多會把現實結合於小說之中，而歷史上確有方臘此人。
                                                     
79
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 1217-1218。 
80
 有關《摩尼教殘經》的記載，可參閱（一）陳志明注：《金庸筆下的文史典故》（北京：東方出
版社，2007），頁 476；（二）元文琪著：《人類自身明暗二性論——論〈摩尼教殘經一〉》（北京：
世界宗教研究，1995，第 1期），頁 102；（三）林悟殊著：《摩尼教及其東漸》（北京：中華書局，
1987），頁 225。 
81
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 417。 
82
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 758。 
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在宣和二年十月，於睦州的青溪，亦即現今浙江省淳安縣境內發生了一次民變，
是次起義以反抗地主階段為目的，史稱「方臘起義」83。方臘世代居於睦州青溪
縣堨村之中84，為傭工出身85。據《宋史》載：「方臘者，睦州青溪人也。世居縣
堨村，託左道以惑眾86。」當時他擔任牟尼教領袖，而牟尼教可謂摩尼教的異譯
名，其主要特點為「節約、團結互助以及組織嚴密」87，在農民階級廣泛流傳，
最終更組織農民起義反抗地主階級的壓迫。金庸把這個歷史人物及史事融入其作
品之中，以歷史上的摩尼教首領作為篇中明教首領，連結兩者。 
 
四、 葬禮 
  在明教的禮俗儀式方面，《倚天屠龍記》中敘述得最為清楚的為其葬禮，當
中提及明教奉行「裸葬」。現整理金庸筆下明教、摩尼教以及拜火教三者的葬禮，
並列如下，以圖得出金庸在創作明教時的取材之處： 
 
 金庸筆下明教 摩尼教 拜火教 
葬禮 裸葬 天葬 
 
 
 
 
 
 
 
內容 
在《倚天屠龍記》
第十一回中記述：
「常遇春上岸在
一棵大樹下用刀
掘了一土坑，將周
公子屍身上的衣
服除得一絲不掛，
這才埋藏……原
來『裸葬』乃明教
的規矩，以每人出
世時赤條條地來，
離世時也當赤條
條地去88。」 
據 莊 季 裕《 雞 肋
編》記：「聞其法斷
葷酒，不事神佛祖
先，不會賓客，死
則裸葬，方殮，盡
飾衣冠89。」 
據《阿維斯塔》中
的第四卷—《萬迪
達德》所言，所有
信 徒 應 在夏 末 冬
初時，於家中替死
者挖掘三個地窖，
其 後 要 把死 者 放
置其中，停放兩、
三 夜 ， 甚或 三 十
夜 ， 直 到春 臨 大
地，便把屍體移進
墓穴，「置於陽光
下曝曬，讓雨水沖
洗莊穴、屍體和腐
爛的穢物，直到全
部穢物被鷹隼食
                                                     
83
 雲川著：《方臘起義》（杭州：浙江人民出版社，1958），頁 9。 
84
 方詩銘編：《方臘起義》（上海：四聯出版社，1954），頁 13。 
85
 安徽師範大學歷史系《方臘起義研究》編寫組著：《方臘起義研究》（安徽：安徽人民出版社，
1980），頁 4。 
86
 （元）脫脫著：《宋史》，頁 13659。 
87
 方詩銘編：《方臘起義》，頁 13。 
88
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 421。 
89
 （宋）莊綽著：《雞肋編》（北京：中華書局，1983），頁 11。 
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盡」，不將屍體置
在 陽 光 下曝 曬 一
年以上者，便會受
到 殺 害 正教 徒 者
所應得的懲罰90。 
 
雖然莊季裕所著的《雞肋編》並沒有明示摩尼教之名，但從其前後內容推測，「死
則裸葬」的確是指摩尼教。《佛祖統紀‧卷四二》記摩尼教曰：「其徒不如葷飲酒，
夜聚淫穢91」；而《舊五代史》中亦記他們「不食葷茹，誘化庸民，揉雜淫穢，宵
聚晝散92」，二者均強調摩尼教教眾不吃葷，亦不喝酒，與《雞肋編》中記「聞其
法斷葷酒」一事相符，藉此推斷書中所記的，正為摩尼教的規矩禮節。 
 
  故此可見，金庸筆下的明教在葬禮方面是與摩尼教相同，反與拜火教實行的
「天葬」相異，以此可推斷出金庸顯是取材自摩尼教的禮制儀式，在創作時把拜
火教和摩尼教的各項特點混雜而用，寫下明教故事。 
 
五、 「食菜事魔教」 
  前文述及，北宋末年官民稱方臘為首的明教為「食菜事魔教」，據《雞肋篇》
所載，「事魔食菜」為罪： 
 
  「事魔食菜，法禁甚嚴，有犯者，家人雖不知情，亦流於遠方。以財產半給
告人，余皆沒官……睦州方臘之亂，其徒處處相煽而起93。」 
 
篇中直接指出方臘等就是「食菜事魔教」者，「食菜事魔」作為一個宗教信仰，
在北宋之時流行於江南之地，隨著方臘起事爆發而引起朝廷關注94。當時作為翰
林院編修的王居正曾上書提及此事： 
 
  「伏見兩浙州縣有喫菜事魔之俗，方臘以前，法禁尚寬，而事魔之俗猶未至
於甚熾；方臘之後，法禁愈嚴，而事魔之俗愈不可勝……臣聞事魔者，每鄉或村
有一二桀黠，謂之魔頭95。」 
 
《倚天屠龍記》中，「食菜事魔」則為明教教眾所尊的禮節信仰，見於第十一回
中： 
                                                     
90
 （伊朗）賈利爾‧杜斯特哈赫著、元文琪譯：《阿維斯塔—瑣羅亞斯德教聖書》，頁 327-328。 
91
 方豪著：《中西交通史（上冊）》，頁 403。 
92
 （宋）薛居正著：《舊五代史》（北京：中華書局，1976），頁 144。 
93
 （宋）莊綽著：《雞肋編》，頁 11。 
94
 芮傳明著：《論宋代江南之「吃菜事魔」信仰》（上海：史林，1999，第 3期），頁 12。 
95
 （宋）李心傅編著：《建炎以來繫年要錄》（香港：迪志文化出版有限公司，2001），頁 954-955。 
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  「（張三丰）這才想起，魔教中人規矩極嚴，戒食葷腥，自唐朝以來，即是
如此……（他）知道魔教所奉的大魔王叫做摩尼，教中人稱之為『明尊』。該教
唐朝憲宗元和年間傳入中土，當時稱之為『摩尼教』，又稱『大雲光明教』，教徙
自稱『明教』，旁人卻稱之為魔教……96」 
 
  此部份道出了明教和摩尼教的關係，同時旁人均稱其作「魔教」，王居正則
稱方臘的教眾為「魔頭」，雙方同以「魔」字稱之，二名恰巧相應。金庸把「食
菜事魔教」的習俗傳統與筆下明教結合，成功把歷史上的摩尼教特點混入小說當
中。 
 
  上述五例雖然貌似與拜火教連繫不大，不過正如本章開首所言，摩尼教基本
教義大多取自拜火教中，兩者相似之處甚多，故金庸極有可能把二者混合為一，
建構明教種種。 
 
第四章 結語 
  透過上述各章節當中，筆者主要討論下列數點：一是從不同材料中梳理清
楚拜火教的儀式文化及結構，一如其名，該教以「尊火」為己任，強調「善惡二
元對立論」，在公元前 522 年蓬勃於西域當中，其後流入中土，中原之人改稱為
「祆教」，雖然時至今日，該教已經式微，不過當年聲勢極盛，不少地方均能見
其寺廟蹤跡。只要細閱經典，便發現當中部份文化概念與中國傳統的相當類近，
如五行之說，雙方都有自己一套強調「金、木、水、火、土」五大元素的學說，
故在上文中，筆者已經標記了兩者的種種共通點。 
 
  二是從《倚天屠龍記》中的劇情勾勒出明教所隱含的拜火教特徵及文化，由
於書中明教的部份禮教儀式傾向近於歷史上的另一宗教—摩尼教，因而筆者便在
文中先敘述摩尼教與拜火教之間關係，繼而透過說明小說中明教所含有的摩尼教
特點，進一步證明金庸的一切取材有機會把二教混合，然而主要的，依然是來自
波斯拜火教。 
 
  整篇論文着力強調兩者的關係，刻劃出兩個教派的關聯，意在能夠為來者更
深入了解金庸筆下的宗教及探討拜火教稍盡綿力。 
   
  此外，若曾閱讀金庸的其他著作，會發現在《笑傲江湖》一篇之中亦出現另
一魔教—「日月神教」，不少當代學者都認為此「日月神教」正為「明教」的延
                                                     
96
 金庸著：《倚天屠龍記》，頁 423。 
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續97，只要把「明」字分拆，自會得出「日」、「月」二字，繼而推斷「明教」就
是「日月神教」的前身。然而有關二者的關聯，甚或「日月神教」與「拜火教」
間之討論，只能俟諸來日。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
                                                     
97
 有關學者認為明教為日月神教前身，可參閱：（一）倪匡著：《三看金庸小說》（臺灣：遠流出
版，1997），頁 4；（二）李衛疆著：《勇闖金庸的西域江湖》（臺灣：大喜文化有限公司，2013），
頁 12。 
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